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PENDAHULUAN
Problem orisinilitas dan modernitas 
dalam peradaban Arab-Islam sejauh ini 
dipersepsi sebagai persoalan pilihan antara 
model paradikmatik Barat dengan model 
warisan paradigma tradisional yang otentik 
yang mencakup segenap kehidupan. Berbagai 
tokoh danpemikir muslim bermunculan 
menyuarakan bagaimana seyogyanya 
kebangkitan Islam dimulai; apa sebab-sebab 
kemunduran Islam; bagaimana semestinya 
kemajuan dan pembaharuanitu dimulai. 
Muncul beberapapilihan: Pertama, sikap 
modernis yang mengkampanyekan untuk 
mengadopsi segenap modernitas Barat sebagai 
model. Kedua, sikap tradisional (salafiyyah) 
yang berupaya mengembalikan model Arab 
Islam sebelum terjadinya penyimpangan dan 
kemunduran. Minimal, sebagai sandaran untuk 
mengokohkan orisinilitas model Arab-Islam 
dan pada saat yang sama dinilai menyerupai 
model lama untuk menjawab tantangan 
zaman. Ketiga, sikap eklektis (inṭiqā’i) yang 
berupaya mengambil yang terbaik dari dua 
model sekaligus serta mengelaborasi keduanya 
dalam satu paradigma yang dianggap 
merepresentasikan kedua model tersebut.
Namun realitasnya, diskursus pemikiran 
Arab-Islamhingga dewasa initidak mampu 
menunjukkan orientasi yang jelas dan definitif.
Walaupun proyek kebangkitan selama ini 
digembar gemborkan, namunsampai saat ini, 
diskursus modernintas di dunia Islam belum 
berhasil meraih kemajuan dalam merumuskan 
blue print proyek kebangkitan peradaban, 
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Abstract
This article will specifically examine Abid al-Jabiri’s renewal thoughts. The unique and important side of al-
Jabiri’s thinking lies in the epistemological criticism carried out on the scientific building that developed in the 
middle of the Arab-Islamic civilization. Epistemological criticism becomes a realm of science that is not much 
noticed by Muslim thinkers in particular. Moreover, epistemology as part of philosophy has long been kept 
away from the scientific civilization of the Islamic world; studying philosophy is tantamount to plunging into 
the abyss of disbelief. At least, the epistemological criticism of al-Jabiri, offers the Islamic world an attempt to 
reconstruct a building of knowledge of reason to catch up, change the Islamic world towards the progress of 
civilization, and achieve modernity.
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Abstrak
Tulisan ini akan menelisik secara spesifik pemikiran pem-baharuan Abid al-Jabiri. Sisi unik dan pentingnya 
pemikiran al-Jabiri terletak pada kritik epistemologi yang dilakukan terhadap bangunan keilmuan yang 
berkembang di tengah peradaban Arab-Islam. Kritik epistemologi menjadi sebuah ranah ilmu pengetahuan 
yang tidak banyak diperhatikan oleh pemikir muslim khususnya. Lebih-lebih, epistemologi sebagai bagian 
dari filsafat telah sejak lama dijauhkan dari peradaban keilmuan dunia Islam; mempelajari filsafat sama saja 
dengan menceburkan diri pada jurang kekafiran. Setidaknya, kritik epistemologi al-Jabiri ini, menawarkan 
kepada dunia Islam sebuah upaya untuk merekonstruksi sebuah bangunan nalar pengetahuan untuk mengejar 
ketertinggalan dan perubahan dunia Islam menuju kemajuan peradaban dan mencapai modernitas.
Kata Kunci: Abid Al-Jabiri, Epistemologi Islam, Modernitas
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baik dalam dataran utopia yang proporsional 
maupun dalam dataran perencanaan ilmiah.
Kecenderungan umat Islam sejauh ini kita 
lihat sendiri lebih pada jalan bersembunyi 
di balik justifikasi teks dalam menghadapi 
tantangan modernitas.Sikap ini menjadikan 
umat Islam cenderung tekstual-skriptualis 
dalam menjawab tantangan zaman. Terjebak 
pada nostalgia kejayaan masa lalu akibat 
kegagalan upaya mengkonstruk masa depan 
dan modernitas. Lebih  ironis lagi, munculnya 
nalar dan tindakan radikal, ideologi takfir, 
bahkan terorisme sebagai akibat langsung 
dari reaksi defensif menghadapisubordinasi 
peradaban Barat dengan perangkat sain 
dan teknologinya yang canggih. Di sini lain, 
kegagalan membangun modernitas yang 
berakar dari tradisinya sendiri menyababkan 
beberapa pemikir lari dari kenyataan dan 
memilih paradigma barat secara total.
Muhammad Abid al-Jabiri, salah seorang 
pemikir asal Maroko adalah sekian dari 
pemikir muslim kontemporer yang memiliki 
kepedualian terhadap problem tradisi 
(termasuk problematika Islam) dan modernitas 
ini, Dia dikenal dengan proyek “Kritik 
Nalar Arab” (Naqd al-‘Aql al-‘Arabī) dalam 
membangun tradisi kritik pada pemikiran 
Arab-Islam, Proyek utama al-Jabiri adalah 
rekonstruksi semangat kritis dan rasional 
dengan menunjukkan kelemahan nalar kelasik 
dalam menghadapi tantangan modernitas serta 
kegagalan narasi berpikir modernis khususnya 
dalam bidang keagamaan yang akhir-akhir 
ini jurstru menampilkan keterpurukan dunia 
Islam secara keseluruhan. 
Tulisan ini akan menelisik secara spesifik 
pemikiran pem-baharuan Abid al-Jabiri. 
Sisi unik dan pentingnya pemikiran al-
Jabiri terletak pada kritik epistemologi yang 
dilakukan terhadap bangunan keilmuan yang 
berkembang di tengah peradaban Arab-Islam. 
Kritik epistemologi menjadi sebuah ranah ilmu 
pengetahuan yang tidak banyak diperhatikan 
oleh pemikir muslim khususnya. Lebih-lebih, 
epistemologi sebagai bagian dari filsafat telah 
sejak lama dijauhkan dari peradaban keilmuan 
dunia Islam; mempelajari filsafat sama 
saja dengan menceburkan diri pada jurang 
kekafiran. Setidaknya, kritik epistemologi al-
Jabiri ini, menawarkan kepada dunia Islam 
sebuah upaya untuk merekonstruksi sebuah 
bangunan nalar pengetahuan untuk mengejar 
ketertinggalan dan perubahan dunia Islam 
menuju kemajuan peradaban dan mencapai 
modernitas.
BIoGRAfI DAN KARIR INTELEKTUAL 
Bernama lengkapnya adalah Muhammad 
Abid al-Jabiri, seorang filsuf dan pemikir Arab 
kontemporer kelahiran Fejij (Fekik), Maroko 
tahun 1936. Sejak usia delapan tahun ia masuk 
sekolah dasar Perancis dimana bahasa Prancis 
menjadi alat komunikasi formal. Selang dua 
tahun kemudian ia pindah ke madrasah 
“Muhammadiyah”, yakni sekolah yang 
didirikan orang-orang nasionalis Maroko. Di 
sini al-Jabiri memperoleh ijazah ibtida’iyah 
tahun 1949. Tahun 1951 sepeninggal ibunya 
al-Jabiri mulai masuk kelas i’dādī setelah 
menyelesaikan takmīlī setahun sebelumnya. Ini 
ia selesaikan pada tahun 1954 (tsaniyyah i’dādī).
Kemudian ia melanjutkan sekolah 
tsanawiyyah di Dār al-Baida’. Di sini dia sempat 
mengalami kegagalan karena menolak 
kompromi dengan system sekolah yang korup. 
Akhirnya kembali ke tempat ia menyelesaikan 
ibtidā’ī dan mengajar di sana. Tahun 1955 
dia mencari ijazah tsanawiyah (I’dādiyyah) 
sekaligus diploma-1 dalam bidang terjemah. 
Tahun 1957 ia meperoleh gelar sarjana 
muda sebagai mahasiswa lepas. Kemudian 
ia bergabung dengan koran “al-’ilm” sebagai 
dewan penerjemah lalu berpindah ke dewan 
korespondensi internal kurang lebih selama 
satu tahun. Akhir tahun 1957 dia berangkat 
ke Syiria karena tertarik pada metode 
pengajarannya yang mengikuti metode yang 
dikembangkan di Perancis, disamping di 
sana dia memiliki banyak teman. Namun 
di Damsik dia hanya bertahan satu tahun 
karena mengalami banyak hambatan sebab 
perbedaan bahasa pengantar kuliah khususnya 
yang berkaitan dengan istilah teknis dalam 
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matematika dan fisika. Akhirnya dia masuk 
kuliah filsafat sebagai bidang spesifikasinya 
dan diselesaikan pada tahun 1967.Sejak itu 
dia mengajar di fakultas Adab Universitas 
“Muhammad al-Khamis” Rabat dalam mata 
kuliah filsafat dan pemikiran Arab Islam. Gelar 
doktor diraihnya tahun 1970 di Universitas 
yang sama dalam bidang filsafat.1
Dalam kancah intelektual muslim 
kontemporer nama bukanlah nama yang asing. 
Dia dikenal dengan proyek Naqd al-‘Aql al-‘Arabī-
nya (Kritik Nalar Arab) yang monomental. Tak 
kurang dari dua puluh tahun sejak awal 1970-
an al-Jabiri membangun tradisi kritik terhadap 
pemikiran Islam dengan menulis sejumlah 
buku, di antaranya yang terkenal adalah trilogi 
Naqd al-‘Aql al-‘Arabī yang terdiri dari 1200 
halaman lebih. Belakangan kemudian al-Jabiri 
mulai menekuni persoalan hebungan antar 
Islam dan politik, atau apa yang disebutnya 
sebagai al-‘Aql al-Siyāsī al-‘Arabī (Nalar Politik 
Arab).
Mengamati perkembangan diskursus 
intelektual di negeri Arab, tampak bahwa 
nama Muhammad Abid al-Jabiri bukan lagi 
fenomena dalam negaranya sendiri, Maroko. 
Intelektual muslim ini menempati posisi garda 
depan pemikiran Islam kontemporer, sederajat 
dengan tokoh-tokoh seperti Muhammad 
Arkoun, Hasan Hanafi, Nasr Hamid Abu Zayd, 
Bassam Tibi, Muhammad Imarah, Fatimah 
Mernesi, dan sederajat nama-nama lainnya.
Sebagai garda depan pemikir Islam 
kontmporer, al-Jabiri sudah tentu didukung 
oleh latar belakang lingkungan intelektual, 
budaya, dan situasi sosial-politik di sekitarnya. 
Maroko termasuk salah satu wilayah di negeri 
Maghribi, di samping Aljazair dan Tunisia.
Negeri dimana al-Jabiri lahir merupakan negeri 
yang pernah menjadi wilayah protektoriat 
Perancis. Setelah merdeka negeri Maroko 
mengenal dua bahasa resmi, Arab dan Perancis. 
Menurut sutu tesis kaum post-strukturalis, 
bahwa bahasa menentukan ukuran, bentuk 
dan kandungan pemikiran seseorang atau 
1Ahmad Baso, “Islam dan Problem Post Modernisme: 
Kontribusi Metodologis “Kritik Nalar Arab” M. Abid al-Jabiri, 
dalam Jurnal Epestema, No. 02/tahun 1999, hlm. 3.
kelompok, maka tradisi bahasa Prancis 
memudahkan para sarjana Maroko mengenal 
warisan pemikiran yang menggunakan bahasa 
Prancis.
Di Maroko sendiri sudah muncul sejumlah 
terjemahan bahasa Arab atas karya-karya 
kaum post-strukturalis dan post-modernis, 
seperti karya Michel Foucault, The Archdology 
of Knowledge, dan karya Deleuze Foucault yang 
keduanya diterbitkan oleh penerbit al-Markaz 
as-Tsaqafī al-‘Arabī (Pusat Kebudayaan Arab) di 
Casablanca, Maroko. Sebuah jurnal berbahasa 
Arab, Bait al-Ḥikmah, terbit di kota yang sama, 
pernah menurunkan dua edisi khusus masing-
masing tentang pemikiran Levi Strauss (edisi 
ke-empat, Januari 1987) dan Foucault (edisi 
pertama, April 1986). Selain itu apresiasi 
terhadap terhadap pemikiran post-strukturalis 
dan post-modernis juga mengarah pada analisa 
kritik terhadap tokoh-tokoh kedua aliran 
pemikiran tersebut.Namun, apresiasi tidak 
hanya sebatas pada menerjemahkan karya-
karya mereka atau mengkaji pemikirannya, 
apresiasi juga mengarah pada aplikasi 
metodologis post-strukturalis dan post-
modernis dalam studi-studi Islam, sebagaimana 
yang sedang dilakukan al-Jabiri.
Perkenalan al-Jabiri dengan tradisi 
pemikiran Prancis, bermula sejak ia masih 
kuliah di Universitas Muhammad al-Khamis, 
Rabat, Maroko. Saat itu, persisnya pada tahun 
1950-an, pemikiran-pemikiran Marxisme 
sedang berkembang dengan suburnya di 
wilayah Arab.Dia sendiri sejak saat itu, 
seperti diakuinya, tumbuh sebagai pengagum 
Marxisme.2 Sejumlah literatur Marxisme yang 
berbahasa Prancis dilahapnya, termasuk karya 
Karl Marx sendiri dalam terbitan Prancis. 
Namun, ketika dia mengkaji sejarah pemikran 
Islam, keraguannya muncul terhadap efektifitas 
pendekatan ala-Marxian, saat itu ia sedang 
membaca karya Yues Lacoste tentang Ibnu 
Khuldun.3 Lacoste berupaya membandingkan 
Karl Marx dengan Ibnu Khuldun, sebelum 
akhirnya sampai pada kesimpulan bahwa 
2M. Abid al-Jabiri, At-Turats wa al-Hadatsah: Dirasah wa 
Munaqasyah, (Bairut: al-Markaz as-Tsaqafi, 1991), hlm. 307.
3al-Jabiri, At-Turats., hlm. 307-308.
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Ibnu Khuldun telah mendahului Marx 
menyangkut doktrin “Determinasi Sosial” 
dan “Materialisme Historis”. Teknik 
perbandingan semacam ini, antara tradisi 
Islam dan tradisi Barat, telah mendorong 
al-Jabiri mempertanyakan asumsi-asumsi 
kaum orientalis yang terkesan memaksakan 
kepentingan mereka dalam mengkaji Islam.Di 
sini al-Jabiri menitikberatkan kritiknya pada 
aspek metodologi dan kerangka berpikir kaum 
orientalis, dan bukan pada detail-detail dan 
konklusi mereka.
Perkenalan al-Jabiri dengan dengan tradisi 
strukturalisme Prancis tidak diketahui dengan 
pasti, kapan pertama kali ia berkenalan 
dengan post-strukturalisme Prancis. Namun, 
yang jelas setelah ia merampungkan studinya 
tentang Ibnu Khuldun, konsentrasinya banyak 
pada persoalan tradisi Islam Arab. Hal ini 
dilakukannya setalah ia banyak menekuni 
sejumlah teori Barat dalam bidang Filsafat 
Ilmu, Sejarah Filsafat, Sosiologi, Psikologi, dan 
Psikoanalisa.4
Al-Jabiri hidup dalam iklim dimana 
rasionalisme dan demokrasi tidak dihargai, 
dan bahkan dilecehkan oleh bangsa Arab 
sendiri. Terdapat dua kasus dalam sejarah Arab 
modern yang membuat bangsa Arab menjadi 
ragu-ragu, pesimis, dan bahkan mencibir masa 
depan demokrasi dan rasionalisme di dunia 
Arab. Perang Arab-Israel tahun 1948 dan tahun 
1967 dimana bangsa Arab mengalami kekalahan 
dan dipermalukan oleh negara kecil semacam 
Israel. Kalahnya bangsa Arab tahun 1948, 
telah menghilangkan legitimasi demokrasi. 
Sehingga memberi peluang naiknya meliter di 
sejumlah negara Arab, diawali naiknya Jamal 
Abdul Naseer di Mesir, “wacana Demokrasi” 
diganti dengan wacana Revolusi yang saat itu 
sedang bergema di dunia Arab era 1950-an 
dan pertengahan 1960-an. Dan yang paling 
parah saat itu adalah berkuasanya meliter 
dengan membantai hak-hak masyarakat sipil 
dan penegakan demokrasi. Rezim ini disebut 
oleh al-Jabiri sebagai dawlah al-‘asykār (negara 
4al-Jabiri, At-Turats., hlm. 9.
meliter) dan dawlah as-Tsawrah (negara 
revolusi).
Perang Arab-Israel pada bulan Juli 1967, 
lebih membawa dampak sangat parah pada 
masyarakat Arab.Pertama, menyebarnya 
kultur irrasionalisme. Rasionalisme nahḍah 
akhir abad ke-19 dan rasionalisme ideologi 
Nasserian jadi buyar, semuanya akibat perang 
tersebut. Sejak saat itu bangsa Arab tidak 
percaya pada kemampuan akal manusia, 
apalagi percaya pada proyek-proyek rasional 
ambisius dan semangat pencarian ilmiah. 
Sehingga fenomena yang terjadi adalah 
kembalinya mereka pada romantisme tradisi 
masa lalu, berpihak pada tokoh-tokoh secara 
emosional, dan muncullah gerakan Islamis 
yang berorentasi Salafi (wacana spiritualitas) 
sebagai counter terhadap kegagalan penguasa 
Arab dalam membela kepentingan bangsa Arab 
menghadapi musuh.5
KARAKTERISTIK PEMIKIRAN AL-JABIRI
Al-Jabiri merupakan sosok pemikir yang 
sangat mengagungkan akal. Karena itu tidak 
heran ketika trend rasionalisme filsafat Islam 
kelasik mencapai puncaknya pada pemikiran 
Ibnu Rusyd, al-Jabiri meniti jejaknya, baik 
sebagai landasan legitimatif maupun dengan 
mengambil semangat intelektualnya. 
Karenanya, tak salah kiranya kalau dikatakan 
bahwa kontentum ideologis yang mengarahkan 
jalan pemikiran al-Jabiri adalah rasionalisme 
Averroisme, atau dalam istilah favoritnya: al-
‘Aql al-Burhānī ar-Rushdī.6 Kontentum ideologis 
(al-madzmūn al-aydiyūlūjī) inilah yang kita 
lihat kentara dalam buku-bukunya, termasuk 
Trilogi Kritik-nya.
Sebagaimana Arkoun dan Hanafi, al-Jabiri 
memiliki concern terhadap persoalan tradisi 
meskiapa yang dilakukan al-Jabiri tidak sejauh 
Arkoun dan Hanafi.Sealur dengan Arkoun, 
al-Jabiri melakukan kritik epistemologis 
terhadap nalar klasik.Bahkan pada tingkat 
5al-Jabiri, At-Turats., hlm. 252.
6Lihat Muhammad Aunul Abied Shah dan Sulaiman 
Mappiasse, “Kritik Nalar Arab: Pendekatan Epistemologis 
terhadap Trilogi Kritik al-Jabiri” dalam M. Aunul A.S (edt.), 
Islam Garda Depan: Mosaik Pemikiran Islam Timur Tengah, (Jakarta: 
Penerbit Mizan, 2001), hlm. 302
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pendekatan keduanya memiliki kesamaan 
dengan menjadikan Arkeologi Foucault,7 hal 
serupa juga sangat terasa dalam analisa al-
Jabiri. Jika Arkoun menjadikan “kritik nalar 
Islam” sebagai titik tolak mencapai otentisitas 
ajaran al-Qur’an, hal ini tidak dilakukan oleh 
al-Jabiri. Hampir di semuai karyanya ia tidak 
menyinggung persoalan pembacaan terhadap 
al-Qur’an dalam konteks ini, barangkali Arkoun 
lebih radikal dibanding al-Jabiri. Namun 
kajian al-Jabiri dan kritik epistemologi al-
Jabiri terhadap “Nalar Arab” jelas merupakan 
penjelasan yang cukup komprehensip dan 
ditulis secara sistematis dalam tiga buah 
bukunya Kritik Nalar Arab, di mana itu tidak 
dilakukan oleh Arkoun dalam melakukan kritik 
nalar Islamnya.8
Apa yang kita lihat dari al-Jabiri adalah 
rekonstruksi “semangat kritis dan rasional” 
sebagai hasil dari penelitiannya dengan 
menunjukkan kelemahan episteme bayānī dan 
‘irfānī. Karena itu, al-Jabiri bisa digolongkan 
pada kelompok tipologi pemikiran 
“reformistik” yang menggunakan metode 
dekonstruksi terhadap tradisi (turats), yang 
dipengaruhi oleh gerakan post-strukturalis 
7Arkeologi adalah sebuah metode yang biasa digunakan 
oleh para ahli sejarah purbakala dalam menemukan benda-
benda kuno yang terkubur dalam waktu yang lama. Seorang 
arkeolog pemikiran menurut Foucault, tak ubahnya dengan 
ahli sejarah purbakala, karena yang dihadapi adalah usaha 
penyingkapan kebenaran beberapa epistem yang sudah 
tertutup debu sejarah. Hasyim Saleh, “Baina al-Mafhum al-
Ortodoksi wa ‘Aqliyah ad-Dogmatiyah” dalam Arkoun, al-Fikr 
al-Islami, Qira’ah ‘Ilmiyah, (Bairut: Markaz al-Ilmi al-’Arabi, 
1987), hlm. 10
8Pilihan kritik nalar (naql ‘aql) dan bukan kritik pemikiran 
(naqd fikr), menurut al-Jabiri, didasarkan pada pemahaman 
bahwa kata pemikiran (al-fikr) – khususnya apabila dikaitkan 
dengan komonitas dan masyarakat tertentu seperti pemikiran 
Arab atau Prancis pada umumnya mengacu pada muatan-
muatan produk pemikiran yang dengannya masyarakat 
tersebut mengekspresikan perhatian dan ambisinya baik 
berkaintan dengan prilaku, gagasan kelompok, aspirasi sosial 
maupun politik. Dalam hal ini pemikiran lebih mengacu pada 
pemikiran sebagai muatan produk (al-fikr ka muhtawā). Ini 
berbeda dengan pengertian nalar (‘aql) yang mengacu pada 
perangkat memproduksi pemikiran (al-fikr ka adah). Namun 
demikian pemilahan ini tidak bersifat mutlak tetapi semata-
mata demi kepentingan metodologis karena sesungguhnya 
baik pemikiran sebagai produk atau sebagai perangkat 
memproduksi keduanya merupakan hasil dari pergesekan 
dengan konteks sosio-kultural tertentu. Lihat M. Abid al-Jabiri, 
Naqd al-’Aql al-‘Arabī (1) Takwin al-’Aql al-Arabi, (Bairut: Markaz 
Dirasah al-Wahda al-’Arabiya, 1994), hlm. 11-12  
Prancis dan tokoh-tokoh post-modernis, 
seperti Live-Strauss, Lacan, Barthess, Foucault, 
Darrida dan Gadamer. Pemikir lain yang 
menggunakan atau tergolong dalam kelompok 
ini adalah M. Arkoun, M. Bennis, Abdul Kebir 
Khetibi, Salim Yafut, Aziz Azmeh dan Hasyim 
Saleh.9
Jika ditelisik, pemikiran al-Jabiri 
sebenarnya kental dipengaruhi pemikir-
pemikir dari Prancis. Ini wajar karena Maroko 
termasuk salah satu wilayah di negeri Maghrībī 
(Islam wilayah Barat), di samping Aljazair 
dan Tunisia. Negeri di mana al-Jabiri lahir 
merupakan negeri yang pernah menjadi 
wilayah protektoriat Perancis. Setelah 
merdeka, negeri Maroko mengenal dua bahasa 
resmi, Arab dan Perancis. Di Maroko sendiri 
sudah muncul sejumlah terjemahan bahasa 
Arab atas karya-karya kaum post-strukturalis 
dan post-modernis.
Tulisannya pada tahun 1975 tentang filsafat 
al-Farabi merupakan eksprimen pertamanya 
membaca tradisi dengan pendekatan 
strukturalisme. Dalam tulisan ini, istilah “al-
mandhūmah al-marjā’iyyah” dan “al-bunyah al-
fikriyyah” banyak disebut, yang merupakan 
terjemahan dari istilah episteme yang dipakai 
kaum strukturalis dan post-strukturalis. Selain 
itu, al-Jabiri juga mulai mempertanyakan 
model pembacaan yang mempertautkan 
pemikiran dan realitas sosial. Meski ia belum 
merumuskannya dalam bentuk yang lebih 
solid, namun ia sebenarnya dipengaruhi oleh 
model pembacaan Foucauld yang mengkritik 
model pendekatan sosiologi pengetahuan 
yang terlalu bernafsu mempertautkan antara 
pemikiran dan realitas sosial-politik, seperti 
yang kita lihat dalam The Archaeology of 
Knowledge dan The Birth of the Clinic. Sementara 
dalam tulisan tentang filsafat Ibn Sina (muncul 
pada tahun 1980), al-Jabiri menggunakan kata 
ḥafriyyah untuk menunjukkan makna arkeologi 
sebagaimana dipahami Foucault.
Tapi dalam tulisan pengantarnya pada buku 
yang sama, al-Jabiri dengan tegas menyatakan 
9A. Lutfi Assyaukani, “Tipologi dan Wacana Pemikiran 
Arab Kontemporer,” dalam Jurnal Paramadina, (Jakarta), Vol. 
2.No. 1, Juli-Desember, 1998, hlm. 64-65 
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posisinya dalam membaca tradisi pemikiran 
Islam. Di sini al-Jabiri membatasi tawaran 
metodologisnya pada metode strukturalis 
Prancis semata, yang melihat pemikiran 
sebagai sebuah sistem yang unsur-unsurnya 
saling terkait satu sama lain. Yang di ajukan 
al-Jabiri adalah pendekatan “historisitas” 
(tarīkhiyyah), “obyektifitas” (mauḍu‘iyyah) dan 
“kontinyuitas” (istimrāriyyah). Historisitas 
dan obyektifitas  sama-sama dalam arti faṣl al-
qāri’ ‘an al-maqrū’ (pemisahan antara pembaca 
dan obyek yang bacaanya), sedangkan 
kontinuitas berarti faṣl al-qāri’ ‘an al-maqrū’ 
(menghubungkan pembaca dengan obyek yang 
bacaannya).10
Dengan mengadopsi pendekatan 
analisa sejarah, al-Jabiri berupaya untuk 
mengembalikan watak kesejarahan dari 
tradisi, yaitu dengan menempatkannya 
dalam konteks sosial, politik, kultural, dan 
ideologisnya. Penulis teks misalnya dikaitkan 
dengan lingkup kesejarahannya dengan 
maksud untuk mengukur bukan cuma pada 
tingkat keabsahan logisnya, lebih dari itu 
adalah keabsahan “kemungkinan historis”-
nya. Kemungkinan historis semacam ini akan 
membantu menjelaskan makna-makna yang 
dikandung oleh sebuah teks, yakni fungsi sosial 
politik yan diembannya dalam satu ruang 
sejarah tertentu. 
Al-Jabiri tidak pernah menjauhkan dataran 
analisisnya dari dimendsi-dimensi historis 
dan ideologis. Kecenderungan al-Jabiri yang 
sangat kuat tehadap pendekatan sosio-politik-
ideologis ini dinyatakan ahli filsafat ilmu 
dari Universitas Aleksandria, Mahir ‘Abdul 
al-Qodir, ketika memaparkan metaformosa 
epistemologi (filsafat ilmu) dari sebuah filsafat 
sains (scientific philosophy) menjadi filsafat 
kritik analitis-ideologis di tangan para pemikir 
kiri Eropa, hingga mencapai kematangannya 
di tangan para filosof Prancis, khususnya 
(Lion) Brunschvigg dan (Gaston) Bachelard. 
Pemikiran kedua filosof ini mempunyai 
pengauruh yang sangat kuat terhadap mereka 
10Ahmad Baso, Post-Tradisionalisme Islam, (Yogyakarta: 
LKiS), hlm. xxi-xxii
yang belajar pemikiran Prancis modern di 
dunia Arab, termasuk al-Jabiri. Kenyataan ini 
bisa kita lihat dengan amat jelas dalam hampir 
semua karya al-Jabiri, khususnya Nahnu wa at-
Turāts dan Trilogi Kritik-nya.
TRILoGI NALAR AL-JABIRI
Bukan hal mudah membaca pemikiran al-
Jabiri yang tersebar di 17 buah buku yang telah 
diterbitkan belum termasuk tulisan-tulisan 
lepasnya yang tersebar diberbagai media. Tidak 
heran, jika al Jabiri menjadi garda depan dalam 
peta pemikiran Islam kontemporer. Untuk 
menelusuri inti pemikiran al-Jabiri sebenarnya 
dapat dimulai pada buku pertama dan kedua 
dari triloginya mengenai tiga kerangka umum 
sistem epistemologi yang dominan dalam 
pemikiran Arab Islam, yaitu nalar tekstual 
(bayānī), nalar gnosis (‘irfānī), dan demonstratif 
(burhānī). Oleh al-Jabiri ketiga mainstream 
nalar ini dicakupkan pada berbagai pemikiran 
yang hidup dalam ranah kebudayaan Islam 
seperti fikih, teologi, filsafat, dan tasawuf.
Epistem Bayānī
Fokus perhatian al-Jabiri pertama 
ditujukan pada nalar tekstual (bayānī), yang 
sekaligus dijadikannya sebagai pijakan awal 
kritiknya. Sumber pokok ilmu pengetahuan 
bayānī, menurut al-Jabiri, adalah teks atau 
wahyu. Nalar ini efektif bekerja pada wilayah 
hukum Islam, studi-studi gramatika, filologi, 
dan teologi (kalām) sebagai materi pengetahuan 
yang bersumber dari teks al-Qur’an dan as-
Sunnah, karenanya secara ideologis, kekuatan 
otoritatif yang menentukan di balik nalar ini 
adalah dogma Islam.
Pola pikir bayānī lebih mendahulukan 
analogi (qiyās) daripada logika (manṭiq) 
melalui silogisme dan premis-premis logika. 
Dalam tradisi bayānī, epistemologi tekstual 
kebahasaan (asal dan cabang; lafaz dan makna) 
lebih diutamakan daripada epistemologi 
kontekstual-analitis maupun spiritual-gnosis-
batiniah. Di samping itu, nalar epistemologi 
bayānī selalu mencurigai akal, karena dianggap 
akan menjauhi kebenaran tekstual. Kecurigaan 
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tersebut sampai pada kesimpulan bahwa 
wilayah kerja akal perlu dibatasi sedemikian 
rupa dan perannya dialihkan menjadi pengatur 
dan pengekang hawa nafsu, bukan untuk 
mencari sebab dan akibat melalui analisis 
keilmuan yang akurat.11
Secara praktis, nalar ini ditandai oleh 
apa yang oleh al-Jabiri disebut dengan tiga 
kekuasaan: kekuasaan kata (al-lafz), kekuasaan 
asal (al-aṣl) dan kekuasaan serba kemungkinan 
(at-tajwīz). Kekuasaan kata tampak pada upaya 
para pemikir mengotak atik jenis kata yang 
terkandung dalam al-Qur’an dan Hadis: apakah 
ia tunggal atau jamak, eksplisit atau implisit, 
terikat atau tidak (muṭlak atau muqayyad), 
dan sebagainya. Kedua, kuasa asal, baik asal 
sebagai sumber pengetahuan seperti ijmā’ 
kaum Salaf, atau asal sebagai contoh dari 
yang pernah terjadi, yaitu asal sebagai dasar 
dalam analogi untuk memecahkan masalah 
masa kini yang dianggap sebagai cabangnya. 
Ketiga, kuasa keserba-mungkinan (tajwīz), 
yakni tidak adanya kepastian hubungan sebab 
akibat, baik yang bersumber dari pandangan 
teologi Asy’ariyah yang berpendapat bahwa 
segala sesuatu mungkin terjadi jika Allah 
Swt. menghendaki, ataupun yang bersumber 
dari tasawuf, yang mengembangkan 
keserba-mungkinan dari ajarannya tentang 
kekeramatan para wali. Ketiga kuasa ini saling 
berjalin dan berhubungan satu sama lain.12
Penggunaan epistem tekstual (asal dan 
cabang; lafaz dan makna) otomatis melahirkan 
sistem penalaran yang mengedepankan 
atomisme, sebuah teori yang berdiri di atas 
landasan ketaksalinghubungan (infiṣāl). 
Teori ini menyatakan bahwa segala sesuatu 
dan semua peristiwa di alam semesta secara 
substansial bersifat terputus-putus. Dunia 
merupakan wilayah keterpisahan atau 
entitas konkret yang terbang bebas. Tak 
ada kaitan apa-apa antara mereka kecuali 
11M. Amin Abdullah, “at-Ta’wil al-‘Ilmi: Ke Arah 
Perubahan Paradigma Penafsiran Kitab Suci,” dalam Jurnal al-
Jami’ah, Journal of Islamic Studies, Vol. 39, No. 02 (2001), hlm. 374 
12Muhammad Abed Al-Jabiri, Bunyat al-Aql al-’Arabi: 
Dirasah Tahliliyah li Nuzum al-Ma’rifah fi as-Tsaqafah al-Arabiyyah, 
(Bairut: Markaz Dirasah al-Wihdah al-Arabiyah, 1992), hlm. 
560-561
melalui kehendak Tuhan. Jika A terkait 
dengan B, maka hubungan itu terjadi tidak 
secara alamiah, tetapi karena Tuhan memang 
menghendakinya demikian.Teori Atomisme 
berarti juga penyangkalan terhadap hukum 
kausalitas sebagai akibat penerimaan terhadap 
prinsip keserbabolehan. Karena segala sesuatu 
berasal dari Tuhan, dan karena kehendak dan 
kekuasaan Tuhan tidak terbatas dan tidak ada 
satupun yang membatasinya, maka secara 
logika kemungkinan untuk mengakui bahwa 
Tuhan bisa saja mengumpulkan antara dua 
yang kontradiktif, seperti mempertemukan 
antara kertas dengan api tanpa melalui proses 
pembakaran pada kertas tersebut.13
Epistem ‘Irfānī
Jika sumber pokok ilmu pengetahuan 
dalam tradisi bayani adalah teks (wahyu), 
maka sumber terpokok ilmu pengetauhuan 
dalam tradisi berfiki ‘Irfānī adalah “experience” 
(pengalaman). Pengalaman hidup sehari-
hari yang otentik, sesungguhnya, merupakan 
pelajaran yang tak ternilai harganya. Ketika 
manusia menghadapi alam semesta yang 
cukup mengagumkan dalam lubuk hatinya 
yang terdalam telah mengetahui adanya zat 
Yang Maha Penasih dan Penyayang. Orang 
tidak perlu menunggu turunnya teks. Validitas 
kebenaran epistemologi irfani hanya dapat 
dirasakan dan dihayati secara langsung (ar-
ru’yah al-mubāshirah), intuisi, az-zauq atau 
psiko-gnosis.14
Sebutan ‘Irfān itu sendiri dipakai untuk 
menunjukkan satu proses bernalar yang 
mendasarkan diri pada ilham dan kasyf sebagai 
sumber pengetahuannya, dan yang menjadikan 
kandungan tradisi-tradisi pra-Islam tersebut 
sebagai “hakikat”, sebagai kandungan 
“esoteric” (bāṭin), dari yang diungkapkan oleh 
teks-teks agama secara lahir (dhāhir). Nalar 
‘Irfānī berusaha menyesuaikan konsep yang 
diperoleh melalui kasyf dengan teks. Dengan 
kata lain, seperti yang dikatan al-Ghazali, zahir 
13Al-Jabiri, Bunyat al-Aql., hlm. 552 
14Menurut sejarahnya, epistemologi ini telah ada baik 
di Persia maupun Yunani jauh sebelum datangnya teks-teks 
keagamaan baik oleh Yahudi, Kristen maupun Islam. Al-Jabiri, 
Bunyat al-Aql., hlm. 373-374
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teks dijadikan cabang, sedangkan konsep atau 
pengetahuan kasyf sebagai pokok Karena itu, 
model ‘Irfānī ini tidak memerlukan persyaratan 
‘illah sebagaimana dalam bayānī, tetapi hanya 
bepedoman pada isyarat (petunjuk batin).
Menurut al-Jabiri, prinsip-prinsip itulah, 
baik ‘irfani sebagai sikap maupun teori, yang 
mewarnai dan mempengaruhi pemikiran 
kalangan ‘Irfāniyyūn di dalam dunia Islam, di 
mana kecenderungan pemikiran mereka dapat 
dibagi ke dalam tiga tipe: pertama, pemikiran 
yang melebihkan sikap ‘Irfānī sebagai 
pertahanan diri, dan ini dapat ditemukan pada 
kalangan sufi atau aṣhāb al-aḥwāl wa al-syaṭaḥāt; 
kedua, lebih mengedepankan watak filosofis, 
ini –misalnya saja— diwakili oleh mereka yang 
mengembangkan tasawuf falsafi seperti Ibnu 
Arabi dengan konsep kebahagiaannya dan Ibnu 
Sina dengan teori filsafat isyraqiyah; ketiga, 
lebih mengedepankan dimensi mitis, ini banyak 
ditemukan di kalangan para filosof Ismailiyah 
dankalangan mutashawifah bathiniah. Tiga 
kelompok inilah yang dimaksud al-Jabiri 
dengan ‘Irfāniyyūn.15 
Dalam dunia Islam ‘Irfānī sebagai sikap 
banyak dikembangkann oleh kalangan sufi 
secara umum dan ashab al-ahwal, sementara 
‘Irfānī sebagai teori direpresentasikan oleh 
‘Irfāniyyūn dari kalangan Syi’ah pada umumnya, 
Syi’ah Ismailiyah, dan khususnya para filosof 
batiniah. Namun demikian –seperti dikatakan 
Al-Jabiri—pembedaan yang seperti ini tidak 
mutlak.16 Kalangan irfaniyyun dalam dunia 
Islam menjadikan istilah dzahir-batin sebagai 
konsep yang melandasi cara berpikirnya dalam 
memandang dunia dan memperlakukan segala 
sesuatunya. Pola sistem berpikir yang mereka 
pakai adalah berangkat dari yang batin menuju 
yang dzahir: dari makna menuju lafadz. Batin 
bagi mereka adalah sumber pengetahuan, 
karena batin adalah hakikat, sementara dzahir 
teks adalah penyinar.17
15Al-Jabiri, Bunyat al-Aql., hlm. 269
16Al-Jabiri, Bunyat al-Aql ., hlm 371
17Al-Jabiri, Bunyat al-Aql., hlm 371
Epistem Burhānī
Jika sumber (origin) ilmu dari corak 
epistemologi Bayānī adalah teks, sedang 
‘Irfānī adalah pengalaman langsung, maka 
epistemologi Burhānī merupakan episteme 
yang bersumber pada realitas atau al-wāqi’ 
baik realitas alam, sosial, humanitas maupun 
keagamaan. Ilmu-ilmu yang mumcul dari 
tradisi Burhānī disebut sebagai al-‘ilm al-
huṣūlī, yakni ilmu yang dikonsep, disusun 
dan disistematisasikan lewat premes-premes 
logika atau al-manṭiq, dan bukannya lewat 
otoritas teks atau salaf dan bukan pula otoritas 
intuisi. Premis-premis logika keilmuan 
tersebut disusun lewat kerjasama antara proses 
abstraksi (al-mawjūdāt barī’ah min al-mādah) dan 
pengamatan inderawi yang sahih atau dengan 
menggunakan alat-alat yang dapat membantu 
dan menambah kekuatan indera seperti alat-
alat laboratorium, proses penelitian lapangan 
dan penelitian literer yang mendalam. Peran 
akal pikiran sangat menentukan disini, karena 
fungsinya selalu diarahkan untuk mencari 
sebab akibat (idrāk as-sabab wa al-musabab).18
Tradisi ini bisa ditemukan pada tradisi 
pemikiran falāsifah, mulai dari al-Kindi, al-
Farabi, Ibn Sina, Ibn Bajjah, sampai Ibn Rusyd. 
Nalar Burhānī masuk pertama kali kedalam 
peradaban Arab-Islam dibawa oleh al-Kindi 
melalui sebuah tulisannya, yaitu al-Falsafah 
al-‘Ulā, sebuah tulisan tentang filsafat yang 
‘disadur’ dari filsafat Aristoteles. Al-Kindi 
menghadiahkan tulisan ini kepada Khalifah al-
Makmun (218 H – 227 H). Di dalam al-Falsafah 
al-‘Ulā, al-Kindi menegaskan bahwa filsafat 
merupakan ilmu pengetahuan manusia yang 
menempati posisi paling tinggi dan paling 
agung, karena dengannya hakikat segala 
sesuatu dapat diketahui. Melalui tulisan 
itu pula, al-Kindi menepis keraguan orang-
orang yang selama ini menepis dan menolak 
keberadaan filsafat: filsafat adalah jalan untuk 
mengetahui kebenaran. 
Meskipun al-Kindi telah berjasa dalam 
memperkenalkan nalar burhani ke tengah 
peradaban Arab-Islam, namun usaha al-
18Amin Abdullah, at-Ta’wil al-’Ilmi., hlm. 378-379
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Kindi hanya bersifat parsial. Usaha al-Kindi 
dengan menulis al-Falsafah al-‘Ulā tidak berada 
dalam konteks memperkenalkan “nalar 
rasional” seperti yang dicirikan dalam filsafat 
Aristoteles. Kepentingan al-Kindi tidak lain 
adalah menyerang kalangan fuqaha yang 
ketika itumenolak mati-matian filsafat. Usaha 
yang dilakukan oleh al-Kindi merupakan 
sekedar usaha yang pragmatis.19
Sebenarnya struktur kajian al-Jabiri 
dalam triloginya tersebut memang tidak bisa 
melepaskan diri dari dikotomi klasik filsafat 
Islam antara Timur (al-Masyriq) dan Barat 
(al-Maghrib). Hal ini bisa dipahami, karena 
dekotomi seperti ini memang dipaksakan oleh 
realitas yang ada. Kawasan Timur dimulai 
dari Mesir hingga ke Asia Tengah, sedangkan 
kawasan Barat adalah daerah al-Maghrib al-
‘Arabī (Tunisia dan Maroko) ditambah dengan 
Semenanjung Andalusia.
Pada era kodifikasi pertengahan abad 
ke-2 terdapat tiga kekuatan ideologis-politis-
populis yang saling bertarung. Yang pertama 
kekhalifahan Dinasti ‘Abbasiyyah dengan 
Baghdad sebagai ibu kotanya, dan yang kedua 
kekuatan Syi’ah yang direpresentasikan secara 
politis oleh Dinasti Bani Ubayd (Fatimi) di 
Mesir dan diwakili secara sosial oleh para 
propagandis Syi’ah Isma’iliyah di Asia Tengah. 
Dimulai dari kaum Syi’ah yang mengadopsi 
ajaran-ajaran Hermetisme/Neo-Platonisme 
untuk mendukung tesis-tesis politis mereka 
tentang kemaksuman imam, kekuatan 
‘Abbasiyyah pun melawannya dengan senjata 
akal retoris (bayānī), dan selanjutnya—pada 
masa al-Ma’mun-- menggunakan juga akal 
demonstratif sebagai senjataalternatif untuk 
mendukung akal retoris yang mulai kewalahan. 
Itulah penakwilan yang paling tepat terhadap 
“mimpi politik” perjumpaan al-Ma’mun 
dengan Grend Master Pertama, Aristoteles.20
19Al-Jabiri, Bunyat al-Aql., hlm.416-418
20al-Jabiri, Naqd al-’Aql al-’Arabi (1) Takwin al-‘Aql al-Arabi, 
(Bairut: Markaz Dirasah al-Wahda al-’Arabiya, 1994), hlm. 223-
224  
PILIHAN TERHADAP RASIoNALITAS
Dalam seri pertama trilogi Kritik Nalar 
Arab-nya yang berjudul Takwīn al-‘Aql al-
‘Arabī,21 al-Jabiri mengkonsentrasikan 
analisanya pada proses-proses historis, 
baik epistemologis maupun ideologis, yang 
memungkinkan terbentuknya  ketiga nalar 
tersebut, seri kedua dari Trilogi-nya itu, 
ia berupaya menyingkap struktur internal 
masing-masing ketiga nalar ini, lengkap dengan 
segenap basis epistemologinya. Kelebihan dari 
seri kedua ini terletak pada konklusi yang 
diberikan al-Jabiri pada bagian akhir, yang di 
antaranya menyatakan bahwa nalar (dalam 
pengertiannya seperti yang dikemukakan 
di atas) yang kita terima saat ini dan yang 
kita pakai untuk menafsirkan, menilai, dan 
memproduksi pengetahuan, adalah nalar yang 
tidak pernah berubah sejak masa tadwin.22
Dalam pandangan al-Jabiri bahwa Nalar 
Arab sampai saat ini tetap dikuasai oleh nalar 
bayānī. Nalar inilah yang bagi al-Jabiri menjadi 
akar-akar kejumudan dan stagnasi pemikiran 
Islam hingga dewasa ini. Oleh karena itu, yang 
kemudian nampak dari al-Jabiri adalah upaya 
rekonstruksi semangat kritis dan rasional 
sebagai hasil dari penelitiannya dengan 
menunjukkan kelemahan epistem bayānī 
dan ‘irfānī. Kritik al-Jabiri terhadap nalar 
bayānī terutama karena nalar ini menjadikan 
pemikiran dan kegiatan bernalar terpaku 
pada empat dasar-dasar tekstual yang disebut 
dengan uṣūl al-arba’ah (al-Qur’an, as-Sunnah, 
ijmā’, dan qiyās) yang dipatok sebagai sesuatu 
yang baku dan tak berubah. Meski pada 
awalnya adalah pandangan dunia rasional 
model al-Qur’an, tapi model bernalar seperti 
ini secara gradual beralih menjadi pandangan 
21Nalar di sini diartikan sebagai sejumlah prinsip dan 
kaidah yang dikemukakan oleh kebudayaan Arab Islam bagi 
mereka yang menjadikannya sebagai sistem pengetahuan, 
yakni sebagai kumpulan dari konsep-konsep dan prosedur-
prosedur yang memberikan atau memproduksi pengetahuan 
sebuah bangunan tidak sadarnya. Dengan demikian, kritik 
nalar Arab yang dilakukan berhubungan dengan wilayah 
epistemologis. Lihat M. Abid al-Jabiri, Bunyat al-‘Aql al-‘Arabi: 
Dirasah Tahlili li Nudzum al-Ma’rifah fi as-Tsaqafah al-‘Arabiyah, 
(Bairut: Markaz Dirasah al-Wihdah al-‘Arabiyyah, 2000), hlm. 
555
22al-Jabiri, Post-Tradisionalisme., hlm. xxxviii
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dunia tersendiri yang khas bayānī karena 
banyak didasarkan pada alam pikiran bahasa 
Arab, dan bukan al-Qur’an itu sendiri.
Ini karena bahasa Arab yang digunakan 
untuk menganalisis dan memproduksi ilmu 
pengetahuan hingga saat ini adalah bahasa 
Arab yang telah menyimpang dari fungsi 
asalnya yang rasional. Sebagaimana diketahui, 
proses pembakuan bahasa Arab terjadi setelah 
menyebarnya dialek yang menyimpang di 
tengah masyarakat di mana penduduk Arab 
asli hanya merupakan minoritas.Tersebarnya 
dialek yang menyimpang muncul sebagai 
akibat keterbukaan dan bercampurnya 
berbagai segmen masyarakat yang mendiami 
kota-kota besar di berbagai dunia Islam 
saat itu. Karenanya, wajar bila kemudian 
berkembang fenomena pemcarian bahasa Arab 
asli dan murni di perkampungan yang didiami 
Arab Badui yang terpencil dan terasing. 
Penduduk Badui, terutama tokoh-tokohnya 
dinilai mampu menjaga kemurnia bahasa, 
termasuk pengucapan yang dianggap genuin 
dan otentik.23
Kodifikasi yang dilakukan oleh kalangan 
gramatikal dan linguis di lain fihak pada 
gilirannya ikut membentuk format akal. Format 
akal ini hanya berfungsi secara efektif melalui 
bahasa tersebut. Maka dalam kondisi semacam 
ini, adalah wajar bila yang jadi patokan adalah 
qiyas, dan bukan lagi transmisi oral seperti 
sebelumnya. Dan ini pada gilirannya menjadikan 
bahasa Arab leksikal bukan lagi sebagai 
bahasa yang menggambarkan kenyataan, tapi 
justru menjadi bahasa yang menggambarkam 
kemungkinan-kemungkinan. Kata-kata bisa 
jadi benar dan valid, karena sifatnya yang 
mungkin ada, dan bukan atas dasar wujudnya 
sebagai suatu yang benar-benar secara faktual. 
Kata-kata bersifat mungkin selama terdapat 
satu kata dasar (aṣl) yang menjadi rujukan 
sehingga bisa dianalogkan kepadanya.24
Pembakuan bahasa ini kemudian membawa 
pengaruh pada disiplin fiqh dan ushul fiqh. 
23Muhammad AbedAl-Jabiri, at-Turats wa al-Hadasah: 
Dirasah wa Munaqasyah, (Bairut: Markaz as-Saqafi,1991), hlm. 
134
24al-Jabiri, Post-Tradisionalisme., hlm. 66-67
Kalau di tangan al-Farahidi terjadi pembakuan 
dan pemurnia bahasa Arab sebagai bahasa 
resmi masih dalam konteks bentuk formal 
(lafz) dan makna, maka di tangan Imam Syafi’i 
(w. 204) terjadi pembakuan cara-cara berpikir 
menyangkut hubungan antara bentuk formal 
atau lafaz dan makna, dan antara bahasa dan 
teks suci (yaitu al-Qur’an). Seperti halnya 
Arkoun dan Abu Zayd, al-Jabiri menempatkan 
tokoh pendiri mazhab Syafi’i ini sebagai 
perumus nalar Islam atau nalar Arab. Soalnya 
di tangan Syafi’i-lah hukum-hukum bahasa 
Arab dijadikan acuan untuk menafsirkan teks-
teks suci, terutama hukum qiyas.
Bahkan yang terakhir ini dijadikan 
salah satu dari empat dari empat sumber 
penalaran yang absah (al-Qur’an, Hadis, ijma’ 
atau konsensus para ulama, dan qiyas) untuk 
memaknai persoalan-persoalan agama dan 
kemasyarakatan. Akibatnya, kalau dalam 
kodifikasi bahasa Arab yang dijadikan acuan 
adalah model bahasa Arab Badui, maka dalam 
konteks “empat uṣūl” al-Syafi’ie ini, yang 
dijadikan acuan utama adalah nash atau teks 
suci. Maka, berpikir atau bernalar berarti 
berpikir dalam kerangka nash. Dan qiyas atau 
analogi, yang mempertautkan asah dengan 
suatu kasus furū’ (far’) merupakan satu-satunya 
metode penalaran yang valid untuk itu.25
Walaupun prinsip ini bukanlah prinsip yang 
untuk pertama kalinya dibangun oleh al-Syafi’i, 
karena fakta-fakta sejarah menunjukkan bahwa 
kaum Khawarij adalah kelompok pertama 
yang mengangkat prinsip “bertahkim kepada 
Kitab Allah” dengan segala pengertiannya.26 
Namun ia telah memegangi kemapanan 
prinsip ini, dan secara implisit dalam struktur 
peradaban, ia kemudian memberikan rumusan 
final yang menjadikannya hegemonik. Prinsip 
inilah yang mengubah akal Arab menjadi 
akal penurut (stagnan) yang perannya 
25Hal serupa juga terjadi dalam ilmu kalam.Kalau di tangan 
as-Syafi’I, qiyas dikukuhkan dalam fiqh, maka di tangan Imam 
al-Asy’ari (w. 324) qiyas diresmikan dalam kalam. Metode 
yang digunakan oleh al-Asy’ari ini sebagai argumen ontologis 
tentang masalah-masalah ketuhanan sebenarnya merupakan 
kelanjutan dari argumen serupa yang berlaku di kalangan 
Mu’tazilah. al-Jabiri, Post-Tradisionalisme., hlm. xi-xii
26QS. Al-Maidah 5:44
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hanya terbatas pada menakwilkan teks dan 
menurunkan pengertian-pengertian --baik 
yang disyari’atkan maupun tidak-- darinya.27
Dalam perkembangannya pola pikir bayānī 
ini lebih mendahulukan qiyas dan bukannya 
mantiq lewat silogisme dan premes-premes 
logika. Epistemologi tekstual-lughawiyyah (al-
aṣl wa al-far’; al-lafz wa al-ma’nā) lebih diutamakan 
dari pada epistemologi kontekstual-baḥsiyyah 
maupun spiritualitas-‘irfāniyyah-baṭiniyyah. Di 
samping itu, nalar epistemologi bayānī selalu 
mencurigai akal pikiran, karena dianggap 
akan menjauhi kebenaran tekstual. Sampai-
sampai pada kesimpulan bahwa wilayah kerja 
akal pikiran perlu dibatasi sedemikian rupa 
dan perannya dialihkan menjadi pengatur 
dan pengekang hawa nafsu, bukannya untuk 
mencari sebab dan akibat lewat analisis 
keilmuan yang akurat.28
Dalam konteks ini akan terlihat 
keberpihakan al-Jabiri terhadap salah satu 
epistemologi, yaitu burhani. Karenanya 
dalam pengamatan al-Jabiri, tawaran yang 
dikemukanan kalangan pendukung nalar 
burhani untuk menutupi kekurangan 
epistemologi bayani ini merupakan jalan 
keluar dari pandangan tidak rasional tersebut. 
Namun begitu perkembangan nalar burhani 
di wilayah timur tidak menjadi perhatian al-
Jabiri, terutama sejak priode al-Farabi dan 
Ibn Sina yang orientasinya lebih didominasi 
persoalan ilmu kalam (dalam arti dibatasi 
oleh lingkup pemikiran bayani), sehingga 
pemecahan yang ditawarkannya berasal dari 
tradisi irfani yang membenarkan penyatuan 
agama dan filsafat dan pengakuan terhadap 
emanasi. Terlebih lagi di tangan al-Ghazali dan 
sesudahnya, logika Aristoteles hanya bersifat 
instrumental.29
27Jika diteliti lebih jauh akan terungkap bahwa prinsip itu 
semula adalah gagasan Bani Umayyah dalam perang Shiffin 
yang mengangkap mushaf di atas pedang pada saat pasukan Ali 
berada di ambang kemenangan atas mereka. Nasr Hamid Abu 
Zayd, al-Imam as-Syafi’i wa Ta’sis al-Aidulujiyah al-Wasathiyah, 
alih bahasa Koiron Nahdliyyin (Yogyakarta: LkiS, 1997), hlm. 
13
28Amin Abdullah, at-Ta’wil al-‘Ilmi., hlm. 374
29al-Jabiri, Bunyat., hlm.436-442; lihat juga Ahmad Baso, 
Post-Tradisionalisme., hlm. x1vi
Langkah satu-satunya jalan keluar untuk 
menutupi kelemahan nalar bayānī, menurut al-
Jabiri, adalah rasionalitas burhānī. Mengingat 
tetap pentingnya keberadaan teks wahyu 
dalam Islam, maka satu-satunya cara adalah 
memberikan landasan rasional bagi tradisi 
bayānī (ta’sīs al-bayān ‘ala al-burhīn), seperti 
metode deduksi (istintāj), induksi (istiqrā’), 
konsep universalisme (al-kulli), universalitas-
universalitas induktif, prinsip kausalitas dan 
historisitas, termasuk juga prinsip tujuan 
syari’ah (maqāṣid as-sharī’ah).30 Landasan 
rasional bagi teks sebenarnya bukan hal yang 
baru diajukan oleh al-Jabiri, karena jauh 
sebelum ini beberpapa ulama seperti Ibn Hazm, 
As-Syathibi, Ibnu Rusyd, dll.
Pilihan terhadap metode rasional karena 
menurut al-Jabiri metode yang berpijak pada 
analogi (qiyās) dan interaksi dengan kata-
kata atau ‘illat (ratio logis) sepenuhnya tidak 
mampu membangun rasionalitas hukum, 
karena tidak ada pilihan lain bahwa haramnya 
mencuri adalah dalam rangka menjamin 
kemanfaatan universal (yaitu perlindungan 
harta), dan dengan demikian ia merujuk 
pada kemaslahatan dan tujuan syari’at untuk 
dijadikan sebagai illat hukum. Namun karena 
metode ini memfokuskan perhatiannya pada 
upaya menemukan dalil teks (‘illah), maka 
ia berhenti hanya pada batas teks, yaitu 
perlindungan hak milik. Namun jika ditanya: 
mengapa harus potong tangan, dan mengapa 
orang yang berzina tidak dikebiri, maka 
pendukung metode analogi teks tidak akan 
mampu menjawabnya. Di sinilah metode 
rasional lebih memberikan jawaban yang pasti 
karena berangkat dari prinsip tujuan syari’at 
(ḥikmat al-ḥukum).31)
Mengikuti semangat Ibn Rusyd, al-Jabiri 
mengatakan bahwa syari’at tidak harus 
dipertentangkan dengan filsafat karena 
baginya “filsafat merupakan kawan akrab 
syari’at dan teman sesusuannya” (al-ḥikmah 
hia ṣaḥib ash-sharī’ah wa al-ukht ar-raḍi’ah). 
30)al-Jabiri, Bunyat., hlm. 552 
31)Muhammad AbedAl-Jabiri, ad-Din wa ad-Daulah wa 
Tatbiq as-Syari’ah, (Bairut: Markaz Dirasat al-Wahdah al-
‘Arabiyah, 1996), hlm. 173
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Dan bila dipermukaan terdapat perbedaan 
dan pertentangan, maka hal itu lebih faktor 
kekeliruan dan kekurangpahaman dalam 
menafsirkannya. Jika, misalnya, terjadi 
perbedaan antara argumen rasionalisme dan 
makna lahiriah dari agama, maka makna 
lahiriah tersebut perlu ditafsirkan sesuai 
dengan hukum-hukum pentakwilan dalam 
bahasa Arab. Yakni yang sesuai dan berdasarkan 
pada hukum dan kebiasaan yang berlaku dalam 
bahasa Arab. Sedang prinsip dasar yang harus 
dipatuhi oleh bentuk penafsiran semacam 
ini, menurutnya, adalah maqāṣid ash-sharī’ah 
(tujuan dan alasan-alasan mendasar pembuat 
syari’at). Prinsip dasar dalam disiplin agama 
ini serupa dengan yang berlaku dalam disiplin 
filsafat, yaitu prinsip kausalitas, dan prinsip 
maqāṣid ash-sharī’ah tergolong dalam katagori 
as-sabab al-gha’y” (sebab akhir, final cause) 
dalam ungkapan filsafat.
TADISI DAN MoDERNITAS
Lalu bagaimana konstruksi budaya 
menurut al-Jabiri? Untuk itu al-Jabiri 
menawarkan metode yang dianggapnya dapat 
membebaskan, yaitu metode yang diakibatkan 
oleh watak pembacaan yang ahistoris karena 
terputus dengan realitas kekinian kaum 
Muslim. Dengan kata lain, metode telaah yang 
ditawarkannya berusaha untuk mencapai 
objektifitas semaksimal mungkin di satu sisi, 
dan menemukan kesinambungannya dengan 
tradisi kaum Muslim masa kini di sisi yang 
lain. Yang pertama dilakukan dengan cara 
memisahkan yang dibaca dari pembacanya (faṣl 
al-maqrū’ ‘an al-qāri’), dan yang kedua dengan 
cara menghubungkan pembaca dengan yang 
dibaca (waṣl al-qāri’ bi al-maqrū’).
Langkah pertama, yakni memisahkan 
yang dibaca dengan pembaca ada dua langkah 
yang harus dilakukan. Pertama, memisahkan 
hubungan subjek (pembaca) dengan objek 
(yang dibaca). Dalam hal ini subjek harus 
berusaha agar jangan sampai membawa 
asumsi-asumsi tertentu, keinginan-keinginan 
tertentu terhadap objek yang dibacanya. 
Karena tradisi merupakan sesuatu yang 
hidup dalam kesadaran kaum muslim, bahkan 
merupakan pembentuk identitas mereka, 
maka tidak jarang seorang pembaca membawa 
berbagai keinginan dan masalah kekinian 
ketika membaca tradisi sehingga terjebak 
pada upaya menyelesaikan masalah-masalah 
masa kini di masa lalu. Dengan kata lain, 
melakukan idealisasi masa lalu melalui kaca 
mata masa kini. Dengan demikian, pembaca 
harus memfokuskan perhatian pada teks yang 
dibacanya dengan mencoba menggali makna 
berdasarkan teks itu sendiri, yakni berdasarkan 
unsur-unsur yang membentuk teks tersebut.
Sedangkan langkah kedua adalah 
memisahkan objek (teks) dari subjek 
(pembaca). Di sini ada tiga hal yang harus 
dilakukan. Pertama, membedah bangunan 
pemikiran dari teks itu sendiri, yakni mencoba 
menemukan kerangka umum yang membentuk 
sebuah pemikiran sehingga dapat ditemukan 
benang merah yang menghubungkan unsur-
unsur yang beragam dari sebuah teks. Kedua, 
membuat analisis historis terhadap teks yang 
bersangkutan. Dalam hal ini yang dilihat 
adalah dimensi sosial, politik, dan budaya 
yang melatarbelakangi sebuah teks sehingga 
akan ditemukan apa saja yang mungkin 
dikandung oleh teks tersebut atau apa saja 
yang secara historis tidak mungkin. Ketiga, 
menyingkap fungsi ideologis dari sebuah teks. 
Di sini pembaca mencoba menemukan cita-
cita atau sasaran yang diinginkan oleh teks 
tersebut dalam kondisi konkret kesejarahan 
di mana teks itu lahir. Melihat sisi ideologis 
dari teks juga berarti melihatnya sebagai teks 
yang bertarung dengan berbagai kepentingan 
ideologis lain di zamannya.
Bagian kedua adalah menghubungkan 
yang dibaca (teks) dengan pembaca. Sebuah 
tradisi yang diinterpretasikan oleh teks 
tidaklah sekedar produk sejarah belaka, 
melainkan dapat terus hidup dan secara relatif 
terbebas dari ikatan-ikatan sejarah. Dengan 
kata lain, meskipun unsur-unsur sosio-historis 
yang membentuk sebuah teks mulai pudar 
bahkan lenyap sama sekali, namun sebagai 
tradisi ia tetap hidup. Yang tetap hidup itu 
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adalah kandungan ideologis dari sebuah teks. 
Di sinilah, menurut al-Jabiri, seorang pembaca 
melihat bagaimana kandungan ideologis 
tersebut hadir dalam kekiniannya akibat 
hegemoni ideologi lainnya. Dengan demikian, 
selanjutnya ia akan dapat memutuskan 
kerangka ideologis mana yang dipilihnya 
menjadi titik berangkat bagi pembagunan 
ulang tradisi yang ada. Di sini diharapkan 
akan ditemukan upaya pembaharuan yang 
berdiri di atas landasan otentisitas (al-aṣalah), 
yakni suatu ijtihad yang tetap berpijak pada 
kesinambungan dengan tradisi tanpa harus 
terjebak dalam tradisi itu sendiri.32
Dengan pengertian semacam ini, al-Jabiri 
tidak memaknai arti “kembali kepada tradisi” 
sebagai upaya mengambil apa saja yang dilihat 
nampak cocok dan membuang segala yang 
tidak sesuai dengan kepentingan. Sebaliknya, 
yang perlu dilakukan adalah partama-tama 
mengusai dan memaknai secara rasional tradisi 
tersebut secara keseluruhan, mulai dari aspek 
teologi, bahasa, fikih, hingga filsafat dan tradisi 
mistisnya.Inilah fungsi pemisahan (al-faṣl) 
seperti diterangkan di atas. Baru setelah itu 
melangkah ke tingkat apa yang disebut dengan 
menimba relevansi (al-waṣl) dan kegunaan 
fungsional tradisi bagi kehidupan saat ini.
Model pembacaan tradisi di atas oleh 
al-Jabiri sebenarnya ditunjukan untuk 
menemukan kerangka modernitas yang tidak 
tercerabut dari akar masa lalunya, tetapi 
juga tidak terjebak dan dikuasai oleh masa 
lalu tersebut. Al-Jabiri menginginkan suatu 
kesadaran akan tradisi yang tidak terbelah 
antara masa lalu dan masa depan. Suatu 
kesadaran yang untuk selanjutnya tidak 
mampu menemukan jalan guna mengatur 
kembali keterkaitannya dengan masa lalu. 
Akibatnya, jalan untuk mengkonstruksi masa 
depan menjadi terbelah, bahkan lebih dari itu, 
hanya berkutat di sekitar masa lalu dan tidak 
mampu untuk membebaskan diri dari masa lalu 
tersebut, karena masa lalu telah menguasainya. 
karena tidak punya keahlian dan kualifikasi 
32Muhammad AbedAl-Jabiri, Nahnu wa at-Turas: Qira’at 
Mu’ashirah fi at-Turasina al-Falsafi, (Bairut: al-Markaz as-Saqafi 
al-‘Arabi, 1993), hlm. 47-49
berkaitan dengan masa depan, maka kesadaran 
itu menjadi kesadaran yang mandul. Ia tidak 
memiliki kebebasan di hadapan mimpi-mimpi 
masa lalu dan kabut masa depan.
Satu-satunya jalan agar terlepas dari 
kesadaran dikotomik tersebut, menurut al-
Jabiri, adalah dengan cara menata kembali 
relasi dengan masa lalu, dan pada saat yang 
sama mengkonstruk masa depan. Karena itu, 
bagi al-Jabiri, mustahil menemukan jalah 
ke arah modernitas tanpa terlebih dahulu 
meniti jalan tradisi, karena modernitas 
bagi al-Jabiri harus berdiri di atas prinsip 
orisinilitas, kepribadian, dan identitas, bukan 
mengadopsi produk-produk luar yang asing 
dalam tradisinya.33 Dengan kata lain, untuk 
menemukan kerangka modernitas yang ideal, 
terlebih dahulu umat Islam hurus memecahkan 
persoalan yang diwariskan dari masa lalunya 
(tradisi), termasuk membatasi pengaruh-
pengaruhnya saat ini.
KESIMPULAN
Proyek pemikiran Abid Al-Jabiri telah 
memberikan warna tersendiri dalam kancah 
pemikiran pembaharuan Islam. Kritik 
epistemologi yang ditawarkan membukakan 
kepada dunia Islam akan bangunan nalar 
epistemik yang selama ini beroperasi di tengah 
peradaban Islam. Nalar yang menyebabkan, 
dalam bahasa al-Jabiri, kesadaran palsu. Karena 
di satu sisi, secara teoritis menolak Barat 
dengan segenap modernitasnya, tapi di sisi 
lain dalam praktiknya tidak bisa melepaskan 
diri subordinasi peradaban Barat itu sendiri
Berkaca dari pengalaman ini, menurut 
al-Jabiri, sikap umat Islam saat ini terhadap 
tradisinya harus dimulai dari tradisi 
demonstratif yang berwatak rasional seperti 
yang telah dikembangkan tokoh-tokoh pemikir 
Islam yang ada di wilayah Barat seperti Ibn 
Hazm, Ibn Rusyd, as-Syatibi dan Ibn Khaldun. 
Corak epistemologi yang dikembangkan oleh 
para pemikir ini adalah rasional dan empiris, 
dan karena itu berwatak ilmiah. Corak epistem 
33Muhammad AbedAl-Jabiri, al-Mas’alah as-Tsaqafiyah, 
(Bairut: Markaz Dirasah al-Wahdah al-Arabiyah, 1994), hlm. 
29-30
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inilah yang memiliki daya lawan menghadapi 
tantangan internal dan eksternal sekaligus. 
Namun begitu, sikap al-Jabiri menafikan 
tradisi ‘irfāni, terlepas apakah ini langkah yang 
tepat atau tidak, merupakan sikap yang terlalu 
berani, karena menafikan keberadaan tasawuf 
dalam Islam berarti pula menafikan jantung 
dari Islam itu sendiri. 
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